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rafraseado el original con frases explicativas e ilaciones
menos tdcitas o ambiguas. En todo caso hemos tratado
de conservar el ritmo serpentino y la sencillez 1éxica del
estilo del Rinpoche, Por dltimo, hemos provisto el texto

de un minimo de notas explicativas que esperamos les

resulten dtiles a los lectores no iniciados.

Finalmente, también quiero expresar aqui mi agra-
decimiento a mi amigo Francisco Varela, catedritico de
la Facultad de Ciencias de la Universidad de Chile, por
haber sacrificado tan generosamente muchas horas, que
pudieron haber sido de descanso, para leer el manuserito
de esta traduccidn y aportar valiosisimas sugerencias.
Juzgué que muchas de sus indicaciones cran acertadas y
contribuirfan a mejorar la traduccién, a hacerla mds na-
tural y consistente. En la medida en que mi trabajo se
enriquecié con sus esfuerzos, el profesor Varela merece
un reconocimiento especial. En la medida en que por ig-
norancia o descuido de mi parte, o por obstinacién mia
en no aceptar las recomendaciones de mi amigo, queden
errores, omisiones o infelicidades del idioma, la respon-
sabilidad es, desde luego, toda mia.
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Introducciéon

La serie de charlas que publicamos aqui se ofrecié en
Boulder, Colorado, EE.UU. en el otofio de 1971 y la pri-
mavera de 1972. A la sazén acabdbamos de fundar el
Karma Dzong, nuestro primer centro de meditacién en
Boulder.! Aunque la mayor parte de mis discfpulos eran
sinceros en su aspiracién a seguir el sendero espiritual,
trafan consigo demasiadas confusiones, ideas falsas y es-
peranzas. Por ello, me parecié necesario presentarles un
panorama del sendero y algunas advertencias sobre los
peligros que se encuentran a lo largo del camino.

Luego nos ha parecido oportuno publicar estas char-
las, pues podrian resultar de provecho para aquellos que
"se han interesado en las disciplinas espirituales. Re-
correr el sendero espiritual correctamente resulta ser un
proceso sutil; no se puede emprender el camino con un
salto ingenuo. Hay en el sendero numerosos desvios que
s6lo conducen a una versién deforme y egocéntrica de la

espiritualidad; nos convencemos de que estamos cre-
ciendo es’g_gllnalmﬁllte;zuandohﬁmmahdad.s.olo_fnﬁa:'

S C—— p———— .
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l« ‘cemos puestro cgocentrismo por via de las técnicas es-
pirituales. A esta distorsién fundamental Ta podemos

Hamar materialismo espiritual,
Estas charlas considcran en primer lugar las diver~

'lmno oi)l_mml las dlversds formas dc automgano en
que puede caer el dbpll‘dnte Después de esta excursién
por los desvios [de la via espirituall, consideramos los
grandes rasgos del verdadero sendero espiritual.
~ Nuestro enfoque aqui serd el budista cldsico, no en
sentido formal, pero si en el sentido de que representa el
corazon de la manera budista de abordar la espirituali-
dad. Aunque la via budista no es teista, no excluye nece-
sariamente a las disciplinas teistas. Las diferencias entre
las vias son mds bien cuestién de énfasis y método. Los
problemas bdsicos del materialismo espiritual son co-
munes a todas las disciplinas espirituales. El método
budista parte de nuestra confusién y sufrimiento para
llevarnos a desenmaranar sus origenes. El método teista
parte de la grandeza de Dios y se dirige a crear concien-
cia de ella, para que llegue uno asi a experimentar la
presencia de Dios. Pt\ro, como el mayor obstdculo para
establecer una relacién con Dios son nuestras propias_
confusiones v actitudes negativas. el método tefsta tam-
bién tiene que enfrentarlas. La soberbia, por ejemplo,
constituye un problema tan grave para las disciplinas
tefstas como para el budismo.
Segun la tradicién budista, el sendero espiritual ¢s el



proceso por el cual cortamos [nos abrimos paso, literal-
mente] un camino a través? de nuestra confusién y des-
cubrimos el estado mental despierto.? Cuando este des-
pertar innato del pensamiento se ve invadido por el ego
y por la correspondiente paranoia, se torna en un instin-
to latente. De manera que no se trata de desarrollar la
condicion de despierto, sino de quemar las confusiones
que la oscurecen. En el proceso de quemar hasta consu-
mir estas confusiones es que se descubre la iluminacién
o despertar. Si el proceso tuviera lugar de otra manera,
la condicién de despierto seria un producto, dependeria
del principio de causa y efecto, y seria, por tanto, sus-
ceptible de desaparecer. Todo cuanto es creado ha de pe-
recer tarde o temprano. Si la iluminacién fuera creada,
siempre cabria la posibilidad de que el ego se impusiera
nuevamente y nos llevara de vuelta al estado original de
confusién. La iluminacién es permanente porque no la
hemos producido; solamente la hemos descubierto. En la
tradicién budista se utiliza a menudo la analogia del sol
que asoma por detras de las nubes para explicar el des-
cubrimiento de la iluminacién. En la prdctica de la me-
ditacién despejamos la confusién del ego a fin de entre-
ver el estado del despertar. La ausencia de paranoia nos
abre los ojos a una vision extraordinaria de la vida. Se
descubre una nueva manera de S€r.

El nacleo de la confusién estriba en que el hombre
cree tener un yo que le parece algo continuo y sélido.
Cada vez que surge un pensamiento o una emocion u
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de recibir. Si los que reciben no estdn listos para aceptar
nuestra generosidad, no la aceptardn. En esto consiste el
acto sin ego del bodhisattva. No tiene la premeditacién
del que piensa: «(Cometo algin error?» «Lo estoy ha-
ciendo con cuidado?> «¢A quién me he de abrir?». Nunca
toma partidos. El bodhisattva permanece, por decirlo
asf, como un caddver. Deja que la gente lo mire y lo exa-
mine. Queda a disposicién de los demds. Actos nobles
como éstos, actos tan completos, son actos que no con-
tienen ninguna hipocresia, ningin juicio filoséfico o re-
ligioso. Por eso es trascendental. Por eso es paramita. Es
un acto de suma belleza.

La disciplina

Si proseguimos en nuestro examen y consideramos a la
paramitd de la «<moral> o «disciplina», la shila paramita,
encontramos que los mismos principios se aplican a
ella. Es decir, que la shila o disciplina no consiste en
atarse uno a un conjunto determinado de leyes o pautas.
Porque si un bodhisattva estd completamente libre del
ego, si es una persona completamente abierta, entonces
se comportard conforme a su apertura, no tendrd que se-
guir ninguna regla, sino que sigue naturalmente la con-
figuracién de sus circunstancias. Es imposible que un
bodhisattva destruya o haga dafio a los demds, porque
encarna la generosidad trascendental. Se ha abierto com-
pletamente y por eso no discrimina entre esto y aquello.
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Simplemente actua de acuerdo con lo que es. Desde el
punto de vista de otra persona —es decir, si otra persona
observa al bodhisattva desde afuera— parece que siem-
pre actda correctamente, siempre parece hacer lo indica-
do en el momento correcto. Pero si alguien trata de imi-
tarlo, se le hace imposible conducirse como él, porque la
mente del bodhisattva es tan precisa, tan exacta que
nunca comete errores. Nunca se encuentra con proble-
mas inesperados, nunca genera el caos con propésitos
destructivos. Sélo sigue naturalmente el ritmo y la con-
figuracion de las situaciones. Aunque la vida parezca
caética, el bodhisattva sabe acomodarse a ella; participa
del caos y de alguna manera logra que todo se arregle.
El bodhisattva es capaz de cruzar el rio sin dejarse
arrastar por la voragine. .

Si estamos completamente abiertos, si no nos man-
tenemos en vela observindonos a nosotros mismos, sino
que siempre estamos abiertos y en comunicacién con las
situaciones tal y como se nos presentan, entonces nues-
tros actos son puros, absolutos, superiores. Sin embargo,
si intentamos alcanzar la conducta pura con el esfuerzo,
nuestros actos seran torpes. No importa cudn puros lo-
gren ser, siempre serdn torpes y rigidos. En el caso del
bodhisattva, sus actos fluyen libremente, no hay rigidez
alguna. Todo cae en su sitio, como si alguien se hubiese
tomado afios y afios en resolver y ordenar las circuns-
tancias. El bodhisattva no actiia de manera premeditada;
simplemente se comunica. Su punto de partida es la ge-
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nerosidad de la apertura, con esto se amolda sin dificul-
iad a la estructura de la situacién. Es una metdfora bien
conocida la que compara la conducta del bodhisattva
con el caminar de un elefante. Los elefantes no andan de
prisa; caminan por la jungla despaciosamente, con fir-
nicza y seguridad, cada paso a su debido tiempo. Se qes—
lizan majestuosamente; nunca se caen, nUNCa se equivo-
can. Cada paso que dan es sélido y definitivo.

La paciencia

El préximo acto del bodhisattva es la paciencia. Pero
en realidad las seis actividades del bodhisattva no se
pueden dividir en précticas claramente distintas. Una
actividad leva a la otra; una actividad incluye la otra.
Asi, en el caso de la paramitd de la paciencia no se trata
de tratar de controlarse a si mismo, a fin de convertirse
en una persona perseverante, a fin de ser una persona
extremadamente paciente, sin importarle las fatigas del
cuerpo o la mente, siguiendo siempre adelante y ade-
lante hasta caer muerto de cansancio. No, la paciencia
también incluye la misma <habilidad de método» que
encontramos en la prictica de la disciplina y la genero-
sidad.8

La paciencia trascendental nunca espera nada. Por-
que no esperamos nada, no nos impacientamos. Pero la
verdad es que en general en nuestra vida diaria espera-
mos muchisimo; hacemos grandes esfuerzos en pos de lo
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mos una relacién fluida con el mundo, que no combati-
mos nada.

La energia

Y entonces podemos pasar a la préxima etapa, la pa-
ramitd de la encrgia, virya, que es el tipo de energia
que nos introduce directamente en las situaciones, de
suerte que no desperdiciemos ninguna ocasién, que no
perdamos ninguna oportunidad. Dicho de otra manera,
es el regocijo, la energfa o el esfuerzo gozosos, como se-
nala Shantideva en su Bodhisattva-charyavatara.9 Esta
energia es regocijo y no el tipo de energia que manifes-
tamos cuando perseveramos en una tarea porque cree-
mos que es nuestra obligacién. Es energia gozosa por-
(ue tenemos un interés genuino en ver que nuestras
vidas sigan una ruta creadora.

La generosidad abre nuestras vidas, la moralidad las
activa, la paciencia las fortalece, y ahora hemos llegado
a la préxima etapa, la del regocijo. Uno nunca conside-
ra que una situacién carece de interés o de valor, porque
la visién de la vida que tiene el bodhisattva es suma-
mente receptiva, intensamente interesada. Nunca evalda,
aunque esto no quiere decir que tenga la mente en
blanco. No significa que estd absorto en un «esta-
do superior de concienciar, en «el samadhi mds elevado»,
de suerte que no puede distinguir el dia de la noche, o el
desayuno de la comida. No quiere decir que sus pensa-
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mientos se hacen imprecisos o confusos. Antes bien, de
hecho percibe claramente toda valoracién conceptual o
verbal, pero ve mds alld del concepto y la evaluacién. Ve
la igualdad udltima de lo que distinguimos minuciosa-
mente. Ve las situaciones desde una perspectiva panori-
mica y por lo tanto toma un gran interés en la vida tal
cual clla es. Asi, el bodhisattva no se afana, simplemente
vive la vida.

Cuando se inicia en el sendero del bodhisattva hace
el voto de no alcanzar la iluminacién mientras no haya
ayudado a todos los seres vivientes a alcanzar el estado
mental despierto, o sea, el estado de un buda. Habiéndo-
se iniciado con un acto tan noble de generosidad. de
apertura, de sacrificio, prosigue en el sendero, tomidndo-
se un gran interés en las situaciones de todos los dias.
sin cansarse jamds de bregar con la vida diaria. Esto e-
lo que se llama virya, el esfuerzo gozoso. Adquirimos
una energia extraordinaria cuando cobramos conciencia
de que hemos dejado de tratar de hacernos Budas. de
que ahora si disponemos del tiempo necesario para vivir
la vida verdaderamente. de que ya hemos pasado mas
alld del impulso neurético.

Pero es interesante (ue, aunque el bodhisattva ha
hecho el voto de no alcanzar la iluminacién, no pierde
un segundo, porque sus actos son Precisos y certeros.
Siempre vive la vida concienzudamente y con plenitud,
v, como resultado, consigue alcanzar la iluminacién an-
tes de que alcance a darse cuenta de que estd cerca

238






principal entre este tipo de meditacién y la meditacién
del bodhisattva es que el bodhisattva no echa raices en
nada, aunque trata siempre con situaciones vitales reales
y fisicas. No establece una autoridad central en su medi-
tacion, no se observa a s{ mismo actuando o meditando,
de manera que sus acciones son siempre meditacién y
su meditacién es siempre accién.

El conocimiento

La préxima paramitd es la prajid, el «conocimientos.
Tradicionalmente se representa a la prajiid con una es-
pada muy afilada y de doble filo, que corta a través de
toda confusién. Aunque haya perfeccionado las otras
cinco paramitds, si el bodhisattva carece de la prajiid to-
dos sus otros actos serdn incompletos. En los sutras10 se
dice que las cinco paramitds son como cinco rios que
fluyen hacia el océano de la prajiid. También se dice en
los sutras que el emperador universal o chakravartin va
a la guerra a la cabeza de cuatro ejércitos. Sin el empe-
rador los ejéreitos no sabrian a dénde marchar. Es decir,
la prajiid es la inteligencia, el modelo al cual se acoplan
y en el cual se funden todas estas virtudes. Es lo que
corta y penetra mds alld de la versién conceptualizada
de la accién del bodhisattva —de la generosidad, la disci-
plina y las demds. El bodhisattva podria llevar a cabo
sus acciones de una manera correcta y adecuada, pero
sin el conocimiento, sin la espada que se abre paso por
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la maleza de la duda y la vacilacién, sus acciones no se-
rian verdaderamente trascendentales. Asi, la prajii4 es la
inteligencia, el ojo que todo lo ve, lo contrario del ego
que se observa a si mismo en todos sus actos.

El bodhisattva transforma al observador o ego en
conocimiento discernidor, prajid-paramitd. «Pra» signi-
fica «super», «jfia» significa «conocer»: super-conocimien-
to, es decir, conocimiento completo, exacto, que todo lo
ve. Se ha ido mds alld de la conciencia que se fija en
«esto> y «aquello», de lo cual surge un conocimiento do-
ble, la prajiid de conocer y la prajiid de ver.

La prajiid de conocer versa sobre las emociones.
Consiste en ir mds alld de las emociones contradictorias
-las actitudes que uno tiene hacia uno mismo—, con lo
cual se revela lo que uno verdaderamente es. La prajfid
de ver consiste en ver las situaciones como lo que son.
Por lo tanto, la prajiid de ver nos permite enfrentarnos
a las situaciones de la manera mds balanceada posible.
La prajid va mds alld de cualquier tipo de conocimiento
que tenga la mds minima inclinacién hacia sepa-
rar el <esto» del caquello». Por eso es que la hoja de la
espada es de doble filo. No corta solamente de «este» la-
do, también corta de <aquel» lado. El bodhisattva ya
no tiene esa sensacion de irritacién que surge cuando
se distingue entre «esto» y <aquello». Meramente se des-
liza sin dificultad, sin detenerse a mirar hacia atrds.
Es asi como las seis paramitds dependen las unas de las
otras.
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El cultivo de la prajiid es como aprender a andar.
Puede que uno tenga que comenzar por cultivar la con-
virncia de un solo objeto, luego la de dos objetos, y lue-
w0 tres, cuatro, cinco, seis, etc. Pero finalmente, si es que
uno va a aprender a andar correctamente, hay que
aprender a expandir la conciencia hasta incluir la totali-
dad de la situacién en la cual uno se encuentra, de suer-
te que haya una sola conciencia de todo en cada situa-
cion. Para lograr esto es menester no afincarse en nada;
rntonces se cobra conciencia de todo.

P:  Si sucede que uno tiene algiin conflicto con otra
persona, que dificulta nuestras relaciones con ella, équé
se puede hacer?

R:  Bueno, si su deseo de comunicarse, su generosidad,
es fuerte, entonces hay que poner en prictica la prajiid,
¢l conocimiento, a fin de descubrir por qué no puede es-
tablecer comunicacién con esa persona. Quizd su modo
de comunicarse es unidireccional. Quizd no estd dis-
puesto a aceptar que la comunicacién venga también de
la otra direccién. Quizé usted tiene un deseo muy gran-
de de comunicarse y estd haciendo un esfuerzo muy
grande por lograrlo. Esto resulta ser un acercamiento
demasiado intenso, abrumador para la persona con la
cual quiere comunicarse. Usted no le da oportunidad a
la otra persona para comunicarse con usted. Usted tiene
la mejor de las intenciones, desde luego, pero hay que
esmerarse en ver la situacién total, no basta con el vivo
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deseo de lanzarle nuestro sentir a la otra persona. Tene-
mos que aprender a ver las cosas también desde el pun-
to de vista de la otra persona. Ante todo tenemos que
crear algiin tipo de espacio o de apertura. Es muy dificil
resistir el impulso de querer convertir al préjimo a
nuestra manera de pensar; a menudo sentimos este im-
pulso. Pero tenemos que asegurarnos de que nuestra co-
municacién no sea demasiado vehemente u opresiva. Y
la inica manera de asegurarnos de esto es aprendiendo a
crear espacio y apertura.

P:  éQué nos lleva a abandonar el deseo?

R:  El descubrimiento de la verdad, del hecho duro de
que uno no logra hacerse un bodhisattva a menos que
deje de querer hacerse algo. No se trata de jugar un jue-
go consigo mismo. Simplemente hay que entregarse.
Hay que abrirse verdaderamente y entregarse. Una vez
que se ha tenido algin atisbo de lo que seria entregarse,
entonces se tiene la inspiracion necesaria para ir mds
alla, para pasar allende el atisbo. Una vez que se ha te-
nido un breve atisbo del estado mental despierto, un
atisbo de una fraccién de segundo, entonces se tienen el
deseo vehemente y el esfuerzo necesario para proseguir
en el sendero. Y también entonces se¢ comprende que
para poder ir mas adelante hay que abandonar toda idea
de progreso. El sendero del bodhisattva se divide en diez
etapas y cinco senderos.!2 Al final del dltimo sendero, en
la décima etapa, se tiene el atisbo repentino de que uno
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estd a punto de dar a luz el estado mental despierto, ha
llegado al preciso momento en que ha de lograrlo, y en-
tonces algo lo detienc. Uno se da cuenta de que lo dnico
que no lo deja seguir adelante es que no ha abandonado
el querer lograr algo. Entonces se alcanza el samadhi
que es como un vajra, la muerte del deseo.13

P: En la vida normal, la falta de interés se suele aso-
ciar al aburrimiento. Si la vida nos tuviera sin cuidado,
como en el caso del bodhisattva, éno serfa uno como un
vegetal?

R: El que las cosas nos tengan sin cuidado no significa
que tenemos que convertirnos en una piedra o en una
masa de protoplasma; todavia hay energia de sobra. Pero
las personas que se sienten comprometidas con intereses
se sienten defraudados, estafados, sofocados cuando
sienten desco o ira y no los ponen en accién y se ven
obligados a mantenerse quietos, sin poner en accidén sus
energfas. Esta es una vision unilateral de la energia.

La energia no se manifiesta solamente en términos
destructivos o posesivos. Hay otras energias} que no tie-
nen relacién alguna con el amor o el odio. Estas son las
energias de la precisién, de la claridad, de ver a través de
las situaciones. Hay energias de la inteligencia que sur-
gen constantemente. Pero no nos permitimos experi-
mentarlas correctamente. Siempre vemos a la energfa en
términos de posesién o destrucciéon. Nunca hay un solo
momento de aburrimiento si uno verdaderamente estd
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en contacto con la realidad tal como ella es. Constante-
mente se produce esa chispa de la energia que trasciende
la ignorancia y la via simplista y unidireccional.

P:  Pero, écémo se puede saber cémo y hacia dénde di-
rigir esa energia?

R:  Ya que se ven las situaciones muy claramente, mucho
mds claramente que antes, puesto que se ven cémo son
verdaderamente, realmente, uno sabe cémo y hacia dénde
debe dirigir esa energia. Antes, uno le imponia a la reali-
dad su propia versién de la realidad, en vez de ver las co-
sas como son. Pero.cuando se echa a un lado este velo, las
cosas se pueden ver como son realmente. Entonces uno
puede comunicarse con la situacién propia y plenamente.
No hay que obligarse a hacer nada. Se da un intercambio
constante, una danza continua. Es como el hecho de que
el sol brilla y las plantas crecen. El sol no ticne ningun de-
seo de producir la vegetacidn; las plantas reaccionan a la
luz solar y la situacién crece naturalmente.

P:  (Espontdneamente?

R:  Si, espontdneamente. Por lo tanto es exacta, como
en el caso del sol que hace que los vegetales crezcan; es
algo muy cientifico, muy preciso. Nuestros actos se ha-
cen sumamente exactos porque son espontaneos.

P. (Existen situaciones que requieran alguna accién
agresiva?
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R:  No lo creo, porque la accién agresiva generalmente
obedece a nuestro deseo de defendernos a nosotros mis-
mos. Si la situacién tiene esa cualidad de frescura, de
precisidén, que explicabamos antes, nunca se nos va de
las manos. Entonces no hace falta tratar de controlarla,
tratar de autodefenderse.

P: Lo que esta detrds de mi pregunta es Cristo echan-
do a los mercaderes del templo.

R: Yo no llamaria a eso una accién agresiva; eso fue
accion de verdad la cual es algo de gran belleza. Sucedié
porque Jesus vio la situacién con toda exactitud, sin ob-
servarse a sf mismo o tratar de ser un héroe. Hace falta
ese tipo de accién.

P:  éCémo se logra la transicion entre un estado men-
tal sereno, pasivo, que se abre a todo, y un estado mental
mds activo, discernidor?

R: Me parece que lo mds importante es examinar este
problema desde el punto de vista contrario. De hecho,
no creo que nuestra version de lo que es la vida diaria
sea tan precisa, exacta y nitida como creemos general-
mente. De hecho, estamos completamente confundidos,
porque nunca ‘hacemos una cosa a la vez. Mientras hace-
MOS una cosa, Nuestros pensamientos se ocupan ¢ de otras
cien, lo cual crea una situacién extremadamente bo-
rrosa. Deberiamos acercarnos a la vida diaria de una
manera completamente diferente. O sea, deberiamos de-
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jar que naciera una percepcién intuitiva que viera las
cosas como son. La percepcién inicial puede que sea
algo borrosa, sélo un vislumbre de lo que hay ahi, un
destello insignificante si se le compara con las tinieblas
de la confusién. Pero este tipo de inteligencia se va ha-
ciendo mds activa y penetrante, comienza a desplazar a
la incertidumbre hasta que ésta se disuelve completa-
mente.

P:  éNo requiere esta percepcion de las cosas como ellas
son un entendimiento del sujeto, el perceptor, ademds de
una comprensién del objeto?

R: i, ése es un punto interesante. Para ver las cosas
como ellas son, de algiin modo u otro “hay que colocarse

en Una tierra de nadie. Para ver las cosas como son se
requiere un salto, y eso que llamamos <salto> se puedc
dar solamente si no se salta desde ningiin punto. Si uno
mira desde alguna posicién, inevitablemente es cons-
ciente de la distancia, asi como es consciente igualmente
del sujeto que mira. Por eso es que las cosas se pueden
ver como son solamente cuando uno estd en medio de
nada; al igual que es imposible saborear la propia len-

gua. Piense sobre eso.

P:  Usted nos dice que se pueden ver las cosas como
son solamente cuando uno estd en medio de nada. Sin
embargo, las escrituras budistas hablan de cruzar a la
otra orilla. éPodria usted aclarar este punto?
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fica no afincarse en nada, no distinguir entre el esto o el
aquello, no depender de nada.

Si vemos las cosas como son, entonces no tenemos
que mterpretarlas o analizarlas mds. No tenemos que
tratar de entenderlas imponiéndoles la experiencia espi-
ritual o las ideas filoséficas. Como dijo un famoso maes-
tro zen: «Cuando como, como. Cuando duermo, duermo» !
No hacer mds que lo que se estd hamendo, cabal y Ple— .
namente. Actuar de esta manera s ser un rishi, una per-

‘sona honrada, veraz, una persona sencilla y honesta que

nunca distingue entre esto y aquello. Hace las cosas lite-
ralmente, directamente, como son. Come cyando qulere

e, T etes i

COmer; duerme cuando quiere ¢ dormu'. A veces se descri-
be al Buda como un maharishi, el gran rishi> que no
trataba de ser veraz, pero era simplemente veraz en su
condicién de apertura.

Esta interpretacién de la shunyatd que acabamos de
considerar es la doctrina de la escuela filoséfica mdd-
hyamika, o escuela de la «via media», fundada por Na-
garjuna.6 Es una descripcién de una realidad de expe-
riencia que nunca se puede describir exactamente con
palabras, porque las palabras sencillamente no son ex-
periencia. Las palabras o conceptos meramente serialan
algunos aspectos limitados de la experiencia. De he-
cho, incluso es dudoso que se pueda hablar de «tener
una experiencia» de la realidad, puesto que esto supon-
drfa una separacion entre la experencia y el que la tiene.
Y finalmente, incluso es cuestionable si se puede hablar
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eternalistas consideran que los fenémenos contienen al-
gin tipo de esencia eterna. Las cosas nacen y mueren,
pero contienen una esencia que no perece. El atributo de
existencia eterna tienc que predicarse de alguna cosa,
por eso los que sostienen esta doctrina también suseri-
ben la creencia en Dios, en un alma, en un atman, en un
yo inefable. De esta manera el creyente afirma que exis- -
te algo sélido, duradero, y eterno. Resulta alentador
tener algo sélido de que agarrarse, en que afincarse,
una manera fija de entender el mundo y nuestra relacién
con éL

Sin embargo, a la larga el que cree en las doctrinas
eternalistas puede sentirse decepcionado con un Dios
que nunca ha conocido, un alma o una esencia que no
puede encontrar. Con lo cual llegamos a la segunda con-
cepcibn errénea, la cual es un tanto mds sutil que la an-
terior: el nihilismo. Esta opinién sostiene que todo surge
de la nada, de un gran misterio. A veces esta perspectiva
se manifiesta tanto en las doctrinas tefstas como en las
atefstas que sostienen que Dios es inconogscible. El sol
brilla, proyecta sus rayos sobre la tierra, contribuye a la
generacién de la vida, provee calor y luz. Pero no pode-
mos encontrar el origen de la vida; no hay ningin punto
de partida l6gico desde el cual el mundo haya comenza-
do. La vida y el mundo son meramente la danza de
maya, la ilusion.” Las cosas se originan espontdnea-
mente de la nada. Asi pues, la nada parece tener mucha
importancia en esta perspectiva: una realidad inconogsci-
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impermanencia —los procesos de nacimiento, crecimien-
to. descomposicién y muerte, con sus elaboraciones—, y
la prdctica de tener presente la impermanencia de los fe-
némenos mentales. El arhant contempla los fendémenos
mentales y los objetos materiales y comicnza a verlos
como acontecimientos momentdneos y atémicos. Asi
descubre que no hay ninguna sustancia permanente o
sélida. Pero este modo de abordar el problema es erré-
nco en cuanto concibe la existencia de entes que se rela-
cionan entre si, es decir, la existencia de «esto» relativo a
«aquellos.

Podemos descubrir los elementos del eternalismo,
del nihilismo y del atomismo pluralista combinados de
varias maneras en casi todas las filosofias y religiones
principales del mundo. Desde el punto de vista madhya-
mika, estas tres concepciones erréneas de la realidad se
hacen virtualmente ineludibles mientras se busque una
respuesta a una pregunta imaginaria, mientras se quiera
sondear el llamado «misterio» de la vida. Cualquier
creencia en cualquier cosa es simplemente una manera de
rotular el misterio. El yogachara, una escuela filoséfica del
mahayana, intenté eliminar el misterio tratando de
crear una unién entre el misterio y el mundo fenoménico.8

El aspecto dominante de la escuela yogachara es la
epistemologia. Para esta escuela el misterio es la con-
ciencia, aquello que conoce. Los yogacharins resolvieron
¢l misterio mediante la postulacién de la unidad insepa-
rable entre la conciencia y los fenémenos. Asi, no existe
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el individuo que conoce; mdas bien, todo «se conoce a si
mismo». Lo tnico que existe es «una sola mente», llama-
da por los yogacharins <<cogmclon autoluminosa» [o la
conciencia que se conoce a si mismal, y tanto los pensa- |
micntos como las emociones y las personas y los 4rboles
son s6lo aspectos de ella. Por eso también se conoce esta
escuela en la literatura tradicional como la escuela chit-
ta-matra o escuela de «sélo-mente».

La escuela yogachara fue la primera escuela de pen-
samiento budista que trascendié la divisién entre el co-
nocedor y lo conocido. Asi, sus partldarlos exphcan la
confusién y el sufrimiento como algo que surge de la
creencia falsa de que existe un conocedor individual o
individuo que conoce. Si una persona cree que conoce el
‘mundo, entonces la mente, que es una, aparece dividida,
aunque en realidad tan sélo se trata de mdculas en su
superficie clara. La persona confundida siente que tiene
pensamientos de fenémenos externos y que reacciona a
ellos y asi se deja atrapar en una situacién ciclica de ac-
cién y reaccién. La persona iluminada, por otra parte, se
da cuenta de que tanto los pensamientos como las emo-
ciones y el mundo que llamamos externo son por igual
partes del juego de la mente». Por eso la persona ilumi-
‘nada no se deja atrapar en el dualismo del sujeto y el
objeto, de lo interno y lo externo, del conocedor y lo co--
nocido, del yo y el otro. Todo es auto-conocimiento.

" Sin embargo, Nagirjuna impugné la doctrina yoga-
charin de «sélo-mente», y de hecho puso en tela de juicio
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la existencia misma de la <mente.. Estudié los doce vo-
lamenes de la literatura de la Prajiaparamitd, que se
produjeron durante el periodo de la segunda rotacién de
la Rueda de la Doctrina del Buda, las ensefianzas del pe-
riodo medio en la vida del Buda.9 Las conclusiones a las
cuales llegé Nagdrjuna se pueden resumir en el principio
de «no afincarse», el principo central de la escuela mdd-
hyamika. Segin Nagdrjuna toda posicién filoséfica se
puede refutar, y no hemos de afincarnos en ninguna res-
puesta o descripcién de la realidad, sea extrema o mode-
rada, inclusive la nocién de «sélo-mente». Aun decir que
no afincarse es la respuesta serfa un engafio, puesto que
tampoco debe afincarse uno en el no afincarse. El méto-
do de Nagdrjuna era no filosofar, lo cual no constituye
sencillamente una nueva filosoffa. As{ afirmé: <El sabio
tampoco debe afincarse en un punto medio..

La filosoffa mddhyamika es un examen critico de la
teoria yogacharin de que todo es un aspecto de la mente.
El argumento madhyamika dice asi: <Para que se pueda
decir que existe la mente o que todo es el juego de una
sola mente, tiene que haber alguien que observa a la
mente, el que conoce la mente y puede confirmar su exis-
tencia». Asi, todo el yogachara es necesariamente una teo-
ria postulada por ese observador. Pero, segun la propia fi-
losofia yogacharin de la cognicién autoluminosa, los pen-
samientos que tiene un sujeto en relacién con un objeto
son falsos, puesto que no hay ni sujeto ni objeto, sino-una
mente sola, de la que el observador tiene que formar par-
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te. Por lo tanto, es imposible afirmar que existe una
mente sola. Como el ojo fisico, la cognicién auto-
luminosa no puede verse a s{ misma, como una navaja no
puede cortarse a si misma. En base a las propias asevera-
ciones de los yogacharins, no existe nadie que pueda sa-
ber si existe s6lo la mente.

~ Entonces, ¢qué se puede decir sobre la mente o la rea-
lidad? Como no hay nadie que perciba la mente o la reali-
dad, la nocién de existencia en términos de «cosas» o
de «forma» es falsa. No hay realidad, no hay perceptor de
la realidad, ninglin pensamiento se deriva de la percep-
cion de la realidad. Una vez que hemos eliminado esta
preconcepcion de la existencia de la mente y la realidad,
las situaciones aparecen claramente tal como son. No hay
nadie que observe, nadie que conozca nada. La realidad
meramente es, y esto es lo que se quiere decir con el tér-
mino «shunyatd>. Con la intuicién de esta verdad se eli-
mina el observador que nos separa del mundo.

Entonces, écomo comienza nuestra creencia en un
«yo» y todo el proceso neurético? Podriamos decir que,
segun los mddhyamikas, cada vez que hay percepcién de
forma, hay también una reaccién inmediata de fas-
cinacién o de inseguridad por parte del perceptor de la
forma que supone la situacién misma. Esta reaccion es
casi instantdnea. Dura tan sélo una fraccién de segundo. Y
tan pronto como se ha logrado reconocer lo que la cosa es,
nuestra préxima reaccién es la de darle un nombre a la
cosa. Con el nombre, desde luego, viene el concepto. Ten-
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demos a conceptualizar el objeto, lo que quiere decir que
ya no podemos percibir las cosas como verdaderamente
son. Hemos creado cierto tipo de relleno o cojinete, un fil-
tro o velo entre nosotros y el objeto. Esto es lo que le im-
pide a uno mantener una conciencia continua durante y
después de la meditacion. Este velo nos separa de la con-
ciencia panordmica y de la presencia del estado de medi-
tacién, porque una y otra vez no logramos ver las cosas
como son. Nos sentimos obligados a poner nombres, a
traducir, a pensar discursivamente, y esta actividad nos
aleja cada vez mds de la percepcidén directa y exacta. Asi
pues, la shunyatd no es meramente la conciencia de lo
que somos y de cémo somos en relacién a este o aquel ob-
jeto, sino mds bien la claridad que trasciende cualquicr
almohadillado conceptual y las confusiones innecesarias.
Uno ya no se siente fascinado por el objeto o comprome-
tido como sujeto. Es estar libre de esto y aquello. Lo que
queda es el espacio abierto, la ausencia de la dicotomia
entre esto y aquello. Esto es lo que se quiere decir cuando
se dice «via media» o <mddhyamikay.

La experiencia de la shunyatd se puede cultivar sin
haber caminado primeramente por el sendero estrecho
de la disciplina y la técnica. La técnica se necesita para
comenzar, pero también es necesario perderla en algiin
momento. Desde el punto de vista altimo todo el proceso
de aprender y practicar es totalmente innecesario. Podrfa-
mos percibir la ausencia de ego de una sola ojeada. Pero
nos negamos a aceptar una verdad tan simple. Dicho de
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sacudida que nos saque de nuestro estilo de vida regular,
monétono y cémodo. El propésito de la meditacién no
es meramente ser una persona honrada y buena en el
sent1do convenc1onal tratando s6lo de mantener nuestra
propia seguridad. Tenemos que comenzar a ser compasi-
vos y sabios en ¢l sentido fundamental, tenemos que
abrirnos y relacionarnos con el mundo tal como €l es.

P: ¢Podria explicar usted la diferencia bdsica que hay
entre el amor y la compasién, y qué relacién existe entre
ambos?

R:  Amor y compasién son términos muy ambiguos;
podemos interpretarlos de muchas maneras. General-
mente, en nuestras vidas nos acercamos a las cosas con
una actitud codiciosa, tratamos de aferrarnos a di-
versas situaciones para lograr seguridad propia. Puede
que veamos a alguien como nuestro bebé, o podria ser
que quisiéramos considerarnos a nosotros mismos como
nifios indefensos y quisiéramos meternos en el regazo de
otro. Este regazo podria pertenecer a una persona, a
una organizacién, a la comunidad, al maestro, a alguna
figura paterna. Las llamadas «relaciones de amor> usual-
mente toman una de estas dos formas. O nos estdn ali-
mentando o alimentamos a otros. Estas son formas falsas,
torcidas del amor y la compasién. El deseo de comulgar
—el que queramos «pertenecer», ser el nifio de alguien, o
que queramos que otros sean nuestros nifios— es un ins-
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